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KIM JEST BODHISATWA? 
Od jakiegoś czasu podczas lektury dość licznych tekstów o tematyce buddyjskiej, 
a w szczególności dotyczących indyjskiej i chińskiej mahajany, miałem nieodparte 
wrażenie, że pojęcie bodhisatwy1 pojawia się w nich w znaczeniu różnym od tego, 
jakie mu wcześniej przypisywałem. Postanowiłem rzecz sprawdzić, pozyskać nieco 
wiedzy o bodhisatwie, licząc na rozwianie wątpliwości, których – muszę przyznać – 
pojawiło się niemało. Na wstępie postaram się nieco przybliżyć ich skalę. 
Wątpliwości pojawiają się już w związku z samą nazwą. Sanskryckie bodhisattva 
(bodhi + sattva), we wprawdzie w niegramatycznym, choć na ogół stosowanym, do-
słownym przekładzie, ale także w obecnej w mahajanie wykładni, którą przybliżam 
dalej, znaczy „istota przebudzona (oświecona)”. Jednocześnie buddha to  „przebudzo-
ny (oświecony)”.  Pytanie narzuca się samo: skoro obie nazwy znaczą to samo, to czy 
czasem nie odnoszą się do tego samego? Pytanie może wydawać się naiwne, ale 
w kontekście tego, czego się o bodhisatwie dowiedziałem, wcale nie bezzasadne. Za-
tem, czy bodhisatwa jest buddą2, czy nim nie jest? 
M.S. Zięba w haśle Bodhisattva zamieszczonym w Powszechnej encyklopedii filo-
zofii3 podaje definicję, która jest bliska standardowej. Pisze, że to: 
„(...) koncepcja soteriologiczna i ideał etyczny mahajany, oznaczający istotę, która ma osiągnąć 
ostateczne przebudzenie i nirwanę”. 
Skoro ma osiągnąć, to jeszcze jest nie przebudzona. Zatem, osiągnęła, co sugeruje 
nazwa, czy nie osiągnęła? A jeśli nie osiągnęła, to czy osiągnie przebudzenie z ko-
nieczności, bez względu na to, co się zdarzy? Czy też po spełnieniu określonych wa-
runków? Słowem, czy może osiągnąć, ale nie musi? Owo „ma osiągnąć” z zacytowa-
                                                        
1 Sanskr. bodhisattva; pal. bodhisatta; tybet. byang chub sems dpa’; chiń. busa; jap. bōsatsu, kor. posal. 
2 Pisane „budda” odnosi się do soteriologicznego ideału bądź nieznanej z imienia istoty, która go 
spełniła; z kolei  „Budda” to honorowy tytuł kogoś konkretnego, jak np. Budda Gotama czy Budda Amida. 
3 Powszechna encyklopedia filozofii, T. 1, A–B, Lublin 2000, s. 610. 
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nej definicji kryje sugestię, że osiągnie koniecznie. Kolejny jej fragment zdaje się to 
potwierdzać. Autor pisze o ideale etycznym bodhisatwy: 
„(...) jako przyszłego buddy, który dobrowolnie odwleka swe wejście do nirwany, aby wspoma-
gać inne istoty w drodze do wyzwolenia…”4. 
Wydaje się, że „przyszły budda”, który dobrowolnie buddą nie zostaje, nie może 
ostatecznie nim nie zostać. Pytanie, które może się teraz pojawić, dotyczy mocy tego, 
zrodzonego ze współczucia, dobrowolnego odwlekania. Czy może się ona wyczerpać, 
czy jest niewyczerpalna? Czy jeśli bodhisatwa dość się natrudzi i skonstatuje, że już 
więcej współczuć nie może, to zostanie buddą? Czy w takiej sytuacji musi nim zostać? 
I jeszcze jedno pytanie związane z tym fragmentem definicji. Czy w tym dobrowolnym 
odwlekaniu bodhisatwa jest wolny? Bo jeśli tak, oznaczałoby to z jednej strony, że 
może je przerwać w dowolnym momencie i wejść w nirwanę, zaś z drugiej strony, że 
może w ogóle zrezygnować z wejścia w nią. 
Teraz przytoczę nieco przykładów, które skłoniły mnie do zadania powyższych py-
tań. Na ogół znana jest następująca treść ślubowania bodhisatwy: „Nie wejdę 
w ostateczną nirwanę, zanim nie znajdą się tam wszystkie inne istoty”. Gdyby rzecz 
potraktować dosłownie, mielibyśmy do czynienia z absurdalną sytuacją, którą odnoto-
wuje P. Williams w swej książce o mahajanie5, a mianowicie taką, że wreszcie nad-
chodzi ten czas, kiedy pozostają jedynie bodhisatwowie i ponaglają się nawzajem, aby 
móc swój ślub wypełnić. Inny aspekt sytuacji zabiegania o cudze wyzwolenie wiąże się 
z krańcowym poświęceniem, bo ze sprowadzaniem na innych czegoś, czego samemu 
sobie się odmawia. 
Ślubowanie o przytoczonej wyżej treści pojawia się w sutrze Lankāvatara (2.22) 
w szczególnym kontekście i staje się tam pośrednio przyczyną wieczystego pozosta-
wania poza nirwaną. Rzecz dotyczy iczhantików (sanskr. icchantika), wielce pragną-
cych, których charakteryzuje się jako całkowicie wyzbytych dobroczynnych motywów 
w działaniu, pozbawionych natury buddy, a więc istot z samej swej natury niekwalifi-
kujących się do wyzwolenia. Budda objaśnia Mahamatiemu (sanskr. Mahāmati), że 
iczhantikowie w końcu zostaną zaindukowani zasługą tathagatów (buddów) i osiągną 
nirwanę. Nigdy nie osiągnie jej bodhisatwa-iczhantika, stroniący od niej z wyboru. 
Przeszkoda w osiągnięciu nirwany może być także obiektywna. Otóż Bodhisatwa 
Samantabhadra, pojawiający się w zakończeniu sutry Gandavyūha, jest autorem dzie-
sięciu ślubowań, obejmujących między innymi: namawianie buddów do obracania 
Kołem Dharmy (6), nakłaniania ich do pozostawania w tym świecie (7), postępowania 
zawsze zgodnego z ich naukami (8), działania na rzecz innych istot (9) i przenoszenia 
na nie wszelkich samemu osiągniętych zasług (10). Do treści ślubowania dołączony 
jest komentarz, w którym Samantabhadra informuje, iż z powodu niewyczerpywalno-
ści przestrzeni, liczby żywych istot, ich działań i ich cierpień, w wypełnianiu ślubów 
nie ma przerwy ani końca. Mamy zatem w Samantabhadrze wiecznego bodhisatwę. 
I ostatni przykład. W swoim Kyōgyōshinshō Shinran wskazuje na ideał soteriolo-
giczny, nazywając go „prawdziwym potwierdzeniem” (shinjitsu no shō). Wbrew temu, 
co mógłby mniemać ktoś pobieżnie zaznajomiony z tradycją Czystej Ziemi (jōdō), 
wcale nie odnosi go do osiągnięcia siedziby Buddy Amidy, ale do dokonującego się po 
                                                        
4 Ibidem. 
5 Buddyzm mahajana, tłum. H. S m a g a c z, Kraków 2000, s. 71–72. 
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pobycie w niej (ōsō ekō) powrotu do sansary (gensō ekō) i działania w niej jako bod-
hisatwa. Postawa Samantabhadry (jap. Fugen) staje się tu poniekąd wzorcem, określa 
ideał soteriologiczny. Jeśli tak, to co począć z ideałem soteriologicznym wyznaczanym 
wcześniej przez buddę? 
Spróbuję teraz naszkicować dzieje ideału bodhisatwy. Zacznę od początku, czyli od 
koncepcji obecnej w buddyzmie palijskim. W Kanonie palijskim wielokrotnie pojawia 
się wypowiadane przez Buddę Gotamę zdanie: „(...) przed moim przebudzeniem, 
w czasie gdy jeszcze byłem tylko nieoświeconym bodhisattą…” (Majjhima Nikāya, 
dalej M 4.3, 19.2, 26.13…). Termin bodhisatta w palijskiej tradycji translatorskiej ma 
alternatywną etymologię i odpowiada sanskryckim terminom bodhisattva, oznaczają-
cemu „przebudzona istota” bądź bodhisakta, odnoszącemu się do kogoś oddanego 
osiągnięciu oświecenia. Ponieważ w obu przypadkach chodzi o przyszłego Buddę, 
komentując pierwszy z nich należałoby dodać, że owa „przebudzona istota”, choć zbu-
dzona, faktycznie jest wciąż nie w pełni przebudzona. Oto stosowne wyjaśnienie 
z Sāratthappakāsini, komentarza ( ) do : 
„Bodhi jest wiedzą; istota obdarzona bodhi jest bodhisattą, wiedzącym, mądrym, mędrcem. 
Ponieważ od chwili, gdy wyraża swe pragnienie u stóp poprzednich buddów, ta istota jest już 
zawsze mądra, nigdy nie jest ślepym głupcem. Albo inaczej, tak jak dojrzały lotos, który wzniósł 
się ponad powierzchnię wody i jest gotowy do rozwinięcia się, kiedy tylko dotkną go słoneczne 
promienie, nazywa się »przebudzonym lotosem«, tak też istota, która otrzymała od buddów prze-
powiednię (osiągnięcia przyszłego stanu buddy), niezawodnie spełni doskonałe cnoty (pāramī) 
i osiągnie oświecenie, nazywa się »przebudzoną istotą«; ona jest bodhisattą”6. 
W tym miejscu należy odnotować, że informacja o tym, iż wspomniane pragnienie 
jest artykułowane w obecności obecnego buddy (i musi być powtarzane przed kolej-
nymi buddami) pochodzi z Buddhavam
go na przedostatnim miejscu Zbioru sutt krótkich (Khuddaka Nikaya) i całego Kosza 
sutt ( ). Budda Gotama opowiada w nim o sobie i swych dwudziestu czte-
rech poprzednikach jako bodhisatwach, przyszłych buddach. Przedstawieniu pragnie-
nia osiągnięcia stanu Buddy towarzyszy tam przepowiednia osiągnięcia go przez doń 
aspirującego. Odnosząc się do tego, R. Gombrich zauważa, że choć z definicji każdy 
przyszły budda jest bodhisatwą, to z pojawieniem się koncepcji przedstawionej 
w , formalnie stać się można bodhisatwą poprzez wypowiedzenie 
ślubowania w obecności Buddy i po otrzymaniu od niego stosownej przepowiedni7. 
W sutcie Mahāpadāna  (Dīgha Nikāya, dalej D 14) Budda Gotama opowiada 
o swoich 6 poprzednikach, noszących imiona: Vipassī, Sikkhī, Vessabhū, Kakusanad-
ha, Konāgamana oraz Kassapa i wyznaje, iż wszyscy oni i on sam byli bodhisatwami, 
którzy zstąpili z nieba Tusita w łona swych matek, a potem jeden po drugim, choć 
w znacznych odstępach czasu, konstatowali, że ten świat jest bez reszty przepełniony 
nieszczęściem oraz że ludne życie jest nie dla nich, gdyż nikt z ludzi nie zna drogi do 
zniesienia nieszczęścia, po czym tej drogi szukali i ją znajdowali. W sutcie Cakkavati-
-Sīhanāda (D 26.25) jest zapowiedź przyszłego Buddy Metteyyi (sanskr. Maitreya), 
                                                        
6 Cyt. za: The Connected Discourses of the Buddha. A New Translation of the 
trans. Bhikkhu B o d h i, vol. I, Boston 2000, s. 728–729.  
7 The Significance of Former Buddhas in Theravādin Tradition [w:] Buddhist Studies in Honour of 
Walpola Rahula, London 1980, s. 68. 
 108 
którego przybycie poprzedzi upadek dharmy8 i towarzysząca mu degeneracja rodu 
ludzkiego – czas życia ludzi skróci się do 10 lat – zakończona krótką, siedmiodniową 
wojną wszystkich ze wszystkimi. Chociaż innych przyszłych buddów nie wskazuje się 
z imienia, to w sutcie Sampasādanīya (D 28.19) Budda Gotama nie zaprzecza, kiedy 
Sāriputta mówi, iż słyszał z jego ust, że w przyszłości będą buddowie równi mu, co do 
oświecenia. Co ciekawe, mówi się tam jeszcze o tym, że w jednym świecie nie może 
być obecny więcej niż jeden budda. 
Jak z powyższego wynika, w buddyzmie palijskim, czyli therawadzie (pal. therav-
āda), występuje ideał bodhisatwy spopularyzowany później przez mahajanę, z tą 
wszakże różnicą, że jest on tu zarezerwowany i odnoszony do pewnych, zupełnie wy-
jątkowych istot. J. Samuels, który w artykule „The Bodhisattva Ideal in Theravāda”9 
podjął się zadania rewaluacji występującej w mahajanie opozycji: bodhisatwa – śrawa-
ka i pratjekabudda (sanskr. śravāka, pratyekabuddha), przytacza znamienną wypo-
wiedź Walpoli Rahuli10. Oznajmia on, że chociaż therawadini wierzą, że każdy może 
zostać bodhisatwą, to zarazem za niezbyt rozsądne uważają naleganie, iż wszyscy mu-
szą zostać bodhisatwami, gdyż ostatecznie to od jednostki zależy decyzja, którą drogą 
wyruszy. Sam Samuels w konkluzji artykułu stwierdza, że różnica między mahajaną i 
therawadą w kwestii ideału bodhisatwy jest różnicą w skali występowania. W mahaja-
nie jest on uniwersalny i jedyny – towarzyszy mu rozwijany równolegle ideał jednego 
wozu, ekajany (sanskr. ekayāna), który faktycznie jest bodhisatwajaną. Tymczasem 
w pluralistycznej therawadzie jest on ucieleśniany w skali najmniejszej. W świetle 
tego, co powiedziałem na początku, ocena Samuelsa wydaje się jednak niepełna, gdyż 
zakłada ostateczną nietrwałość, czy przemijalność stanu bodhisatwy. 
Aby rzecz dokładniej sprawdzić, zatrzymuję się na sygnalizowanej, podnoszonej 
w mahajanie opozycji: bodhisatwa – śrawaka i pratjekabudda. Przypominam parę defi-
nicji. Śrawaka, czyli słuchacz, to ktoś, kto idzie za wskazaniami i zaleceniami, składa-
jącymi się na dharmę lub z niej wynikającymi, w następstwie czego osiąga wyzwole-
nie. Pratjekabudda, budda samotny czy odosobniony,  jest kimś, kto odkrywa dharmę 
jako regułę wyzwolenia, odnosi ją do siebie i osiąga wyzwolenie. Dharmę można od-
kryć, bo jest ona obecna bez względu na to, czy są obecni buddowie. Dopóki zjawiska 
zależnie powstają, dopóty jest możliwość ich zależnego ustania. Do odkrycia jest po-
rządek powstawania, a następnie ustawania zjawisk. Pratjekabudda jest sam, gdyż 
z jakichś względów dharmy nie ogłasza. I wreszcie, ktoś w pełni oświecony (sanskr. 
samyaksambuddha), czy po prostu budda, jest kimś, kto tak jak pratjekabudda dharmę 
odkrywa, ale inaczej niż tamten ogłasza ją, przez co umożliwia innym – słuchającym 
go, śrawakom – wyzwolenie w stanie arahanta. Tak pokrótce przedstawia się stanowi-
sko buddyzmu palijskiego. 
W uzupełnieniu należy odnotować, że arahant (sanskr. arhat) nie jest w therawadzie 
przeciwstawiany buddzie. Określenie arahanta pojawia się w  rozwiniętym kanonicz-
nym określeniu buddy, którego echem jest, odpowiadająca naszemu „Niech będzie 
pochwalony …” formuła: Namo tassa bhagavato arahato sammāsambuddhassa. Sło-
wem, budda jest arahantem, ale nie tylko nim. Jest kimś więcej niż arahant, gdyż sa-
modzielnie odkrył dharmę, potrafi ją przekazać i to czyni. 
                                                        
8 Idea popularna w buddyzmie chińskim i japońskim, znana tam odpowiednio jako mofa i mappō. 
9 Philosophy East and West, Vol. 47, No. 3, July 1977, s. 399–415. 
10 „L’ideal du bodhisattva dans le Theravāda et le Mahāyāna”, Journal Asiatique, 1971, s. 69. 
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Tymczasem, mahajanistyczna opozycja bodhisatwa – śrawaka faktycznie jest opo-
zycją arhat – budda. Ale temu przeciwstawieniu towarzyszy i umożliwia je przypisanie 
innych znaczeń używanym pojęciom.  
W kanonicznej definicji, wskazującej na osiągnięcia arahanta oznajmia się, że jest 
on tym, który zniszczył, warunkujące odnowienie egzystencji splamienia (wpływy: 
pragnienie zmysłowe, pragnienie istnienia i niewiedzę, tę, która rozpoczyna formułę 
zależnego powstawania), przeżył święte życie, zrobił, co było do zrobienia, osiągnął 
właściwy cel, zniszczył okowy stawania się i jest w pełni wyzwolony przez ostateczną 
wiedzę (M 1.51, 22.42, 34.6…). Słowem, jest kimś, kto osiągnął nirwanę. 
Zwolennicy nowej koncepcji bodhisatwy zarzucają osiągnięciom arhata dwojaki 
defekt. Po pierwsze, wskazują na niezupełność (niedoskonałość) jego wiedzy, co ich 
zdaniem mogło skutkować duchowym regresem i powrotem do stanu sprzed nirwany. 
Idea ta jest sprzeczna z przytoczoną definicją, akcentującą pełnię wyzwolenia arhata. 
Po drugie zaś, wyrzucają mu brak działania na rzecz wyzwolenia innych istot. Jego 
powściągliwość i zrównoważenie sprawiają, że współczucie występuje u niego w nie-
dostatku. Wiedzą doskonałą (wszechwiedzą) i doskonałym współczuciem dysponuje 
budda i z tego względu zostaje arhatowi przeciwstawiony. Przy okazji zmienia się 
także koncepcja wyzwolenia, nirwany.  
Do tej zmiany za chwilę powrócę, tymczasem pozwolę sobie jeszcze na uwagę 
o tym, co Budda Gotama  mówi w Kanonie o swym i swych poprzedników osiągnię-
ciu, o pozyskanej wiedzy. Otóż wkrótce po przebudzeniu zauważa, iż ta dharma 
(w znaczeniu wiedzy o 4 szlachetnych prawdach, zależnym powstawaniu i nirwanie), 
którą był osiągnął, jest głęboka, trudna do ujrzenia i ogarnięcia, spokojna i podniosła, 
nieosiągalna przez rozumowanie, subtelna, do osiągnięcia przez mądrego. Po czym 
zauważa, że ludzie mają upodobanie i cieszą się tym, co światowe. Dlatego ciężko im 
będzie ujrzeć tę prawdę, to szczególne warunkowanie, zależne powstawanie. Zauważa 
jeszcze, że jeśli będzie nauczał tej dharmy, może spotkać się z niezrozumieniem, co 
okaże się dlań nużące i kłopotliwe (M 26.19). 
Zważywszy powyższe, widać, że daleki jest od entuzjazmu i poświęcenia przypi-
sywanego bodhisatwie. Szczęśliwie zjawia się przed nim Brahma Sahampati i wskazu-
jąc na obecność między ludźmi także tych poszukujących dharmy, nakłania go do pod-
jęcia decyzji o rozpoczęciu nauki. Sahampati czyni to samo, co postanawia czynić 
Bodhisatwa Samantabhadra w szóstym ze swych ślubowań: namawia Buddę do pusz-
czenia w ruch Koła Dharmy. 
W przytoczonej refleksji Buddy Gotamy daje się zauważyć to, co później odrzucili 
zwolennicy koncepcji bodhisatwy, a mianowicie religijny elitaryzm, wyrażający się 
w przeświadczeniu, że religijne osiągnięcie nie leży w zasięgu wszystkich, a tylko 
niektórych ludzi. Kultywowanie opierającej się na nim tendencji stało się przyczyną 
wypowiedzenia posłuszeństwa śrawakom. 
W swej już wiekowej, bo liczącej ponad 70 lat, monografii o doktrynie bodhisatwy 
w buddyjskiej literaturze sanskryckiej, Har Dayal11 wskazuje jeszcze dwie inne przy-
czyny, a mianowicie wzrost znaczenia bhakti, czyli religijności dewocyjnej, i towarzy-
szący mu proces idealizowania, dywinizowania czy absolutyzowania buddy. Bhakti 
najpierw zwraca się ku buddzie. Formą poprzedzającą bhakti jest śraddhā (pal. sad-
dhā) – zaufanie, którym obdarza się nauczyciela dharmy i wiara, że o ile będzie się 
                                                        
11 The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, London 1931, repr. Delhi 1970, s. 31 i nn. 
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spełniać jego zalecenia, to będzie się podzielać jego osiągnięcia. Śraddhā z czasem 
ulega instytucjonalizacji w formie ceremonialnego przyjmowania trojakiego schronie-
nia, czy uciekania się do trzech klejnotów – Buddy, Dharmy i Sangi. Jednocześnie 
„ucieczka wiernych” – Budda staje się ojcem wszystkich odczuwających istot, jak 
w sutrze , czy twórcą Czystej Ziemi, w której wita tych, któ-
rzy czczą go z oddaniem jak w sutrach Sukhāvatīvyūha. Następnie staje się kosmicz-
nym Prawem, powszechną zasadą metafizyczną czy ostateczną rzeczywistością, jak 
Vairocana w sutrze . Jego nieogarnialność sprawia, że bhakti zwraca się 
ku pośrednikom – bodhisatwom, którzy przynajmniej do pewnego stopnia podzielają 
atrybuty buddy. Z jednej strony mają udział w jego rzeczywistości, z drugiej strony zaś 
są władni satysfakcjonować nawet te bardzo ludzkie i niekoniecznie religijne potrzeby 
wyznawców, np. mogą zapewnić ochronę przed niebezpieczeństwem albo udane po-
tomstwo. Bhakti wzmaga także rozwój na drodze bodhisatwy, a niekiedy staje się 
środkiem do osiągnięcia jego kondycji. 
Zanim ktoś stanie się bodhisatwą, słucha dharmy. Akceptując jej treść, korzysta 
z zasługi innych (nauczycieli, bodhisatwów) i zainspirowany nią rozwija „myśl 
o oświeceniu” (sanskr. bodhicitta) i wypełnia nią umysł. Dzięki temu uwalnia się od 
przyszłych złych skutków przeszłego działania, zyskuje pewność dobrego odrodzenia 
się i jest stymulowany do rozwijania zasługi (sanskr. punya). Później czyni śluby (san-
skr. pranidhāna), w literaturze wprawdzie różniące się co do liczby, ale zgodnie zakła-
dające rozwój własny oraz baczenie na wszystkich innych i wspomaganie ich rozwoju. 
Na szczególną uwagę zasługuje ten, w którym bodhisatwa zobowiązuje się do oczysz-
czania pól buddy (sanskr. ). Wrócę do niego w końcowej części wypo-
wiedzi. 
Śluby spełnia się, rozwijając najpierw 6, a następnie kolejne 4 cnoty doskonałe 
(sanskr. pāramitā). Na początku ma miejsce doskonalenie się w dawaniu  (dāna), hoj-
ności, która obejmuje ofiarowanie siebie i przeniesienie uzyskanej w ten sposób zasłu-
gi. Najbardziej spektakularny, odnotowany w literaturze przykład dawania to zacho-
wana w kilku wersjach historia księcia, który podcina sobie gardło w celu wykarmienia 
osłabionej porodem tygrysicy i jej małych12. Z hojnością wiąże się doskonała moral-
ność (śila), wyłącznie prawe działanie umysłowe, werbalne i cielesne. Znaczenie mo-
ralności jest nie do przecenienia, bo pozbawiona jej wiedza nie ma wartości (Jātaka 
362). Kolejną cnotą doskonałą jest ksānti – cierpliwość w znoszeniu dolegliwości 
i wyrozumiałość wobec słabości innych. Znamienny jest tu przykład Purny (Pūrna; 
M 145), którego Budda Gotama przepytuje na okoliczność planowanej wyprawy mi-
syjnej do kraju zamieszkałego przez ludzi o gwałtownym usposobieniu. Pierwsze pyta-
nie dotyczy reakcji Purny na możliwe wyzwiska ze strony tamtych. Purna odpowiada, 
że będzie miał ich za dobrych i łagodnych, gdyż nie rzucili się nań i go nie pobili. 
A jak pobiją? Purna odpowiada w podobnym duchu. Dodatkowo, okaże im wdzięcz-
ność, bo go nie zabili. A jak zabiją? Purna mówi, że także wówczas będzie uważał ich 
za dobrych, bo poświęcając się dlań, uwolnili go od zawstydzającego i wywołującego 
przykre odczucia ciała. Słowem, w każdej możliwej sytuacji będzie traktował napast-
ników jako swych dobroczyńców. Budda wyraża swój podziw i posyła go, by sprawił, 
aby tamci stali się tak wolnymi, jak on sam jest wolny. Pozostałe 3 cnoty doskonałe to: 
vīrya – wigor we wzbudzaniu i zachowywaniu pożądanych stanów psychicznych 
                                                        
12 E. C o n z e, Buddhist Scriptures, Harmondsworth 1959, s. 24–26. 
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i przeciwdziałanie zachodzeniu stanów niepożądanych; dhyāna – biegłość w osiąganiu 
wysokich poziomów skupienia; prajñā – mądrość, wyzwalająca wiedza.  
Opanowawszy w pełni tę szóstkę, osiąga się szósty stopień (bhūmi) rozwoju bod-
hisatwy. Osiągnąwszy ten poziom, bodhisatwa może opuścić sansarę i wejść w nirwa-
nę. Symbolicznie wyraża to przysługujące mu wówczas imię Abhimukhī, wyjaśniane 
jako „zwrócony do (sansary i nirwany)”.  
Praktyka sześciu paramit w mahajanie odpowiada z grubsza podejmowanemu 
w therawadzie wysiłkowi postępowania ośmioraką szlachetną drogą. Pokonywane na 
niej 4 stopnie duchowego rozwoju, ze szczytowym osiągnięciem arahanta,  przypomi-
nają 6 stopni bodhisatwy. Poważną różnicą jest to, że w odróżnieniu od bodhisatwy 
arahant nie może nie osiągnąć ostatecznej nirwany. Wstępuje w nią nie z wyboru, ale 
z konieczności. Dzieje się tak, bo na pewnym, wysokim stopniu rozwoju wybór jest 
niemożliwy, gdyż aktywność zjawisk, składających się na organizm psychofizyczny, 
ulega osłabieniu w stopniu uniemożliwiającym ich rozpoznanie. Wiadomo, że są obec-
ne, ale czym są, nie wiadomo. Z bodhisatwą jest inaczej, gdyż jego doświadczenie 
wyzwolenia jest zgoła inne.  
W Kanonie palijskim (Itivuttaka 38–9) rozróżnia się dwie nibbany (pal. nibbāna), 
a poprawniej dwa elementy nibbany (nibbānadhatū): element nibbany z pozostałością 
(sopādidesa-nibbāndhatū) oraz element nibbany bez pozostałości (anupādisesa- 
-nibbānadhatū). Owa pozostałość (upādisesa) to złożenie grup zjawisk, pojawiających 
się w następstwie przeszłych działań. Pierwsza nibbana to ustanie (wygaszenie) pra-
gnienia, nienawiści i niewiedzy za życia. Druga nibbana to całkowite ustanie wszelkiej 
uwarunkowanej egzystencji, osiągane, gdy życie arahanta dobiegnie kresu, co nastąpi 
wraz z wyczerpaniem się rzeczonej pozostałości. 
W kręgu myśli jogaćary (sanskr. yogācāra) powstała inna koncepcja nirwany13, od-
dawanej tam jako -  – nirwana bez pozostawania w niej, albo 
też taka, ku której się nie ciąży. W  tekście Mahāyāna-sūtrālamkāry termin apra-
 występuje zarówno w już przytoczonym złożeniu -nirvāna, 
jak też w bardziej rozwiniętym - -  i oznaczającym 
stan nieciążenia ani ku sansarze, ani ku nirwanie. Bodhisatwa pozbywa się przeszkód 
uniemożliwiających mu wejście w nirwanę, ale nie pozostaje w niej z powodu współ-
czucia żywionego dla istot przebywających w sansarze.  
W ten sposób osiąga stan niedualności, będący środkiem między skrajnościami 
nirwany i sansary. Z koncepcją -  wiąże się pojęcie 
--bhavopapatti – celowego odrodzenia się w świecie stawania się, odro-
dzenia się na życzenie, oczywiście powodowanego współczuciem. Możliwość odro-
dzenia się na życzenie, tak jak i nirwany, ku której się nie ciąży, pojawia się na oma-
wianym szóstym stopniu rozwoju bodhisatwy. Powyżej są jeszcze 4. Osiąga się je 
dzięki kultywowaniu kolejnych czterech cnót doskonalych, które pojawiają się w na-
stępstwie rozwinięcia do pełni poprzedniej szóstki. Ta czwórka to: umiejętność stoso-
wania dogodnych środków (upāya-kauśalya), pomocnych w duchowym awansie in-
nych istot; ślub (pranidhāna) wytrwałości we wspieraniu innych; siła (bala) stosowana 
w tym samym celu; samowiedza (jñāna) w odniesieniu do właściwości i efektywności 
podejmowanych działań. 
                                                        
13 Korzystam ze znakomitego opracowania G.N. N a g a o, The Boddhisatva Returns to this World [w:] 
L.S. K a w a m u r a (ed.), The Bodhisattva Doctrine in Buddhism, Waterloo, Ontario 1981, s. 61–79. 
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Na początku wspomniałem o ideale soteriologicznym obecnym w jōdō-shin. To 
powrót z Czystej Ziemi do sansary. Na koniec wracam do niego nie tylko dlatego, że 
w znacznym stopniu odpowiada koncepcjom jogaćarinów, ale także po to, aby zade-
monstrować, jak dalece ideał bodhisatwy odszedł w nim od swego pierwowzoru. Czy-
sta Ziemia, czy ogólniej pole buddy ( ), jest odpowiednikiem występują-
cych w kosmologii therawady i pojawiających się wraz z osiągnięciem czwartego 
stopnia skupienia (pal. jhāna) pięciu czystych krain usytuowanych na szczytach świata 
widzialnej formy (rūpaloka). Analogia jest uzasadniona, bo zarówno Czystą Ziemię14, 
jak i rzeczone krainy cechuje nieograniczona świetlistość. W therawadzie ta piątka to 
siedziby niepowracających (anāgāmi), istot, które w rozwoju duchowym ustępują je-
dynie arahantom. Spędzą tam długi czas w szczęściu i wejdą w ostateczną nibbanę. 
Dodatkowo ważne jest to, że to po opuszczeniu czwartego stopnia skupienia Budda 
Gotama wszedł w ostateczną nirwanę. Tymczasem bodhisatwa, osiągnąwszy stan po-
równywalny, powraca do sansary. W tej sytuacji nazywanie go przyszłym buddą, choć 
wciąż formalnie poprawne, wydaje się jednak co najmniej dziwne. 
 
 
WHO IS BODHISATTVA? 
Su mmary  
The author asked himself the above question every time when in the course of reading Buddhist 
texts, he noticed that the meaning of the term “Bodhisattva”  is different from the one he had known 
before. As it is difficult to overestimate the significance of the concept of Bodhisattva in the Buddhist 
doctrine, the author decided to analyse the causes of the above changeability. Having reconstructed 
the conception of Bodhisattva, as it functions in the Pali Buddhism, the author came to the conclusion 
that it remains in accord with the religious elitism which is characteristic of this tradition. It is only 
a very exceptional being who can become a Bodhisattva or future Buddha. For others there remains 
only the effort undertaken in accordance with the direction indicated by Buddha, or the lonely strugg-
le, undertaken in ignorance of Buddha’s message, aimed at liberating oneself from suffering. It is 
quite a different situation in the case of the anti-elitist Mahayana which takes into account a wider 
spectrum of religious needs. Not only is the career of Bodhisattva open to anyone, but it is presented 
there as the only fully effective one with regard to its soteriological aspect. The elevation of Bodhi-
sattva which occurs in Mahayana leads to putting him on a par with Buddha, and sometimes even to 
regarding him as someone more valuable than Buddha himself. The above redefinition is accompa-
nied by a reorientation in soteriology. Bodhisattva’s turning away from Sansara and Nirvana, consti-
tutes at the same time a liberation from the extreme values represented by the above two conditions. 




                                                        
14 Wystarczy wspomnieć imię Amitābha – Nieograniczone Światło. 
